Autocoscienza e sapere assoluto by Samonà, Leonardo
 
Abstract. The article individuates free self-alienation and reconciliation as the 
specific characters of the last chapter of Phenomenology of Spirit, in contrast to an 
interpretation of absolute knowing as appropriation of otherness within self-
consciousness. Such self-alienation has already been developed by Hegel in the 
chapter “Religion”. The limit of religion depends on the last opposition to 
otherness, and not on to the presence of otherness itself, which has already been 
taken off along the path of self-becoming and self-consciousness. The overcoming of 
this opposition represents the crucial difference between self-consciousness in 
chapter IV and self-consciousness of spirit. The inclusion of otherness is realized 
in the content of revealed religion, but not in the its form, which is imprisoned in 
the reference to an abstract divinity. The aim of absolute knowing is to change the 
sense of absoluteness, which has to mean the overcoming of Entfremdung through 
Entäusserung and Versöhnung, or through the unification of self-consciousness 
with consciousness: absolute spirit becomes other from itself and includes the other 





Il legame tra il sapere assoluto e l’autocoscienza è visto pre-
valentemente sotto il segno di quella che Gadamer ha definito 
la «dissoluzione di ogni essenza oggettiva» attraverso la quale si 
compie «il ritorno presso di sé» dello spirito. Gadamer parte 
dalla tesi che il sapere assoluto di Hegel avanza un’«idea di fon-
do…giusta», in quanto «riconoscere il proprio nell’estraneo, 
familiarizzarsi con esso», è «il movimento essenziale dello spiri-
to, il cui essere consiste esclusivamente nel ritornare a sé 
dall’altro»1. Ma Hegel traduce poi questo movimento, che ha in 
realtà la sua condizione nella strutturale finitezza, storicità e 
temporalità dell’esperienza umana, in quel «continuo impadro-
                                                 
1 H.-G. GADAMER, Wahrheit und Methode, Tübingen 1986, pp. 19-20 (tr. it. a cura di G. 
Vattimo, Milano 1983, p. 37). 
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nirsi della sostanza», che prende invece a modello e ha come 
meta il risolversi dello spirito in «assoluta autotrasparenza», ap-
punto in sapere assoluto. Hegel fa dell’esperienza umana il pro-
cesso che «toglie» l’estraneo, lo trasforma in un «momento» 
dell’eguaglianza con sé e lo sottomette al principio «più alto» 
dell’autosapersi. Trascura così «l’elemento in cui chi è formato 
da tale processo si muove», ossia la «motilità fondamentale 
(Grundbewegtheit)» dell’esserci, e non coglie nel comprendere «il 
modo di essere dell’esistenza stessa come tale»2, nella cui fini-
tezza soltanto si accede all’«evento» della verità dell’essere.  
L’apertura all’altro, la familiarizzazione con l’estraneo e il 
negativo, sono dunque riconosciuti come il principio motore 
della Fenomenologia, destinato però a soccombere sotto il peso di 
premesse metafisiche che ne vanificano la forza innovativa. Di 
contro a queste premesse, riassunte da Hegel nel soggetto 
moderno perfettamente autoreferenziale, la «sostanzialità» di 
cui Gadamer parla va intesa come la «situazione ermeneutica» 
dell’esistenza: quella vita «effettiva» dell’autocoscienza, che si 
muove nel contrasto tra storia e verità e opera la propria 
mediazione come «esperienza scettica del pensiero», capace di 
rovesciare incessantemente l’orientamento del sapere verso il 
pieno e trasparente possesso del vero e di mantenerne la 
radicazione nel negativo e nel sottrarsi dell’essere.  
In base a un tale giudizio Gadamer ha perciò riassunto il 
«compito della filosofia ermeneutica» addirittura come il pro-
gramma di «risalire l’itinerario della Fenomenologia dello spirito 
hegeliana fino a mettere in luce in ogni soggettività la sostanzia-
lità che la determina»3, e dunque letteralmente come il rove-
sciamento dell’itinerario fenomenologico hegeliano, che consi-
steva invece nel cogliere il vero «non come sostanza ma pari-
                                                 
2 H. G. GADAMER, Vorwort zur 2. Auflage, in Id., Wahrheit und Methode. Ergänzungen und Register, 
Tübingen 1986, p. 440. 
3 Wahrheit und Methode, cit. p. 307 (tr. it. p. 352). 
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menti come soggetto»4, e nel «togliere» conclusivamente la di-
stanza tra i due termini nel «sapere assoluto».  
Da parte sua Pöggeler ha dato una spiegazione convincente 
della dialettica dell’autocoscienza come «punto di svolta» 
dell’opera hegeliana, che attraverso il «travaglio del negativo» 
supera il circolo imperturbato della vita della natura in senso 
greco, immettendo il pensiero filosofico nella vita inquieta pro-
pria dello spirito, nel suo «movimento sempre progressivo», e 
in una nuova esperienza della verità (conforme all’«elevatissimo 
concetto appartenente all’età moderna e alla sua religione»5). 
Ma Pöggeler vede poi questo progetto entrare in contrasto con 
la «struttura logica suprema» della Fenomenologia, che egli indivi-
dua come «la teleologia, nella quale un In-sé diviene per se stes-
so».6 L’«esser-soggetto della sostanza quale processo teleologi-
co»7 riprende infatti l’automovimento della vita aristotelicamen-
te intesa e il suo ultimo modello nella «vita ottima ed eterna» 
del dio. È vero che rispetto a questo modello Hegel parla di un 
ingresso dello spirito nel tempo e nella storia. Ma ciò accade, 
osserva Pöggeler, solo fino a quando lo spirito non «cancella 
(tilgt)» il tempo, secondo l’espressione hegeliana, nello spirito 
compiuto, ossia fino a quando non coglie il proprio concetto. 
Proprio nel sapere assoluto, dunque, la Fenomenologia, nella let-
tura di Pöggeler, si lascia  alle spalle le vicende tormentate 
dell’esistenza storica dell’uomo e delle sue domande filosofiche 
per ristabilirsi «interamente nel solco della tradizione, che con-
cepiva teleologicamente lo spirito, in quanto orientava ogni 
prassi verso il sommo bene, oppure subordinava la storia a un 
                                                 
4 G.W.F. HEGEL, Phänomenologie des Geistes, GW 9, a cura di W. Bonsiepen e R. Heede, Ham-
burg 1980, p. 18 (=PhG) (tr. it. a cura di E. De Negri, Firenze 1960, vol. I, p. 13. La pagina 
dell’edizione italiana sarà citata d’ora innanzi in parentesi). 
5 PhG rispettivamente 14 e 22 (I, 9 e 19). 
6 O. PÖGGELER, Selbstbewusstsein als Leitfaden der Phänomenologie des Geistes, in D. Köhler e O. 
Pöggeler (a cura di), G.W.F. Hegel. Phänomenologie des Geistes, Berlin 20062, p. 138. Cfr. la 
Postfazione alla seconda edizione di O. PÖGGELER, Hegels Idee einer Phänomenologie des Geistes, 
Freiburg/München 1993, p. 414.  
7 PÖGGELER, Selbstbewusstsein etc., cit., p. 142.  
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senso e a una meta ultimi»8. Con la sua conclusione, la Fenome-
nologia si rende «superflua» come introduzione al sistema e cede 
il posto allo svolgimento atemporale della Logica. 
Per quanto, nel riconoscere in Hegel un riferimento positivo 
per l’elaborazione di un’ermeneutica dell’esistenza nella sua fi-
nitezza e storicità, le posizioni di Gadamer e di Pöggeler mo-
strino un atteggiamento verso il filosofo di Stoccarda per molti 
aspetti mutato rispetto a quello di Heidegger, il loro giudizio di 
un fallimento in certo modo strutturale dell’opera hegeliana 
testimonia un profondo legame con la valutazione più decisa-
mente omogenea del progetto della Fenomenologia, che matura 
nell’ampio e intenso confronto heideggeriano con il testo di 
Hegel, svolto nelle lezioni del ‘30/‘31. Qui la struttura 
dell’opera viene spiegata come il cammino attraverso cui il sa-
pere si libera (si «assolve») dalle opposizioni nelle quali si trova 
«perduto» in quanto coscienza9. Il sapere «catturato» nel saputo 
non sa quest’ultimo come tale, non lo sa cioè in quanto ogget-
to, in quanto «sta di contro» (Gegen-stand). Sprofondato nel le-
game immediato con il saputo, il sapere non è ancora presso di 
sé, non è «assoluto» ma «relativo». Tale relatività non è solo 
quantitativa, nel senso del sapere qualcosa e non qualcos’altro, 
cioè di non sapere tutto. Essa è anche qualitativa, nel senso che 
il sapere, risolto interamente nell’oggetto, è appunto «fissato» 
nello «star di contro (Gegen-stehen)» ed è dunque via da se stesso. 
Ma questo comporta – e qui c’è uno dei passi ermeneutici più 
acuti di Heidegger – che anche il sapere sciolto dall’oggetto, 
l’autocoscienza, resta pur nondimeno fissato a quest’ultimo, in 
quanto si costituisce nell’opposizione ad esso. Nella coscienza 
di sé il sapere non raggiunge la sua assolutezza e anzi raddoppia 
perfino il suo legame con l’oggetto, in quanto è ancora cattura-
to nel «saputo», cioè in un opposto, sia rispetto all’oggetto che 
                                                 
8 O. PÖGGELER, Hegel. L’idea di una fenomenologia dello spirito, a cura di A. De Cieri; presentazione 
di V. Verra, Napoli 1986, p. 274. Sul duplice significato della «cancellazione» del tempo cfr. 
anche H. KIMMERLE, Kann Zeit getilgt werden?, «Hegel-Jahrbuch» 2001, pp. 259-268. 
9 Cfr. M. HEIDEGGER, Hegels Phänomenologie des Geistes (Vorl. 1930-31), a cura di I. Görland, 
GA 32, Frankfurt a.M. 1980, pp. 19 ss. 
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è stato tolto, sia rispetto al sapere che lo raggiunge solo assu-
mendo questa opposizione e perdendosi di nuovo e ancor più 
fortemente in essa. Se relativo è dunque anche e perfino so-
prattutto quel sapere che si costituisce nell’opposizione, «assol-
vendosi» dalla fissazione all’oggetto, il sapere «assoluto» dovrà 
essere quello che libera la coscienza dall’opposizione e la ri-
conduce all’unità con l’oggetto, nella misura in cui, mentre si 
scioglie dall’oggetto, mantiene al sapere il suo contenuto, tra-
sformandolo fino all’identità con il soggetto, ossia togliendone 
l’oggettività, l’opposizione (lo «star di contro») e superandola 
nell’unità degli opposti o nello «Stesso».  
È questo il senso in cui, per Heidegger, il movimento hege-
liano del sapere può essere detto un «divenire altro da sé nel 
pervenire a se stesso»10. In realtà si comincia già con il sapere 
assoluto: ma a quest’inizio, che è catturato nell’oggettività, cioè 
che è solo l’altro11, «manca» l’esser divenuto altro da sé, il passag-
gio per l’opposizione e il ritorno dialettico nello «Stesso». Per 
questo motivo, il capitolo sull’autocoscienza non raggiunge ma 
solo prefigura il sapere assoluto: da qui in poi la questione di-
viene il modo di stare del sé (Selbst-ständigkeit) come eguaglianza 
degli opposti, e si chiarisce il senso in cui lo spirito è un «dive-
nire sé (Werden zu sich)»: esso appunto si indirizza fondamen-
talmente allo «Stesso» come «eguaglianza degli opposti», il cui 
modello è la vita come automovimento, ossia come modo 
dell’essere che si produce da sé e si tiene in se stesso, in una 
circolarità che ha il suo stabile fondamento nell’autoriferimento 
e la sua origine metafisica nel dio aristotelico quale «pensiero di 
pensiero». Proprio l’autocoscienza assoluta, infatti, non è più 
fissata nell’opposizione di soggettivo e oggettivo; e, come tale, 
non è più catturata nell’oggettività e nel mero esser saputo 
(cioè nell’opposizione): non è più, afferma Heidegger, mero 
Selbst-bewußt-sein, ma è ritornata nel Selbst-sein, nell’esser lo 
stesso con il suo opposto. Heidegger vede in questo risultato il 
                                                 
10 Ivi, p. 34. 
11 Ivi, p. 47. 
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pieno raggiungimento di ciò che è prefigurato nella Begierde ma 
è destinato ogni volta a fallire fino a quando l’autocoscienza 
cerca nell’oggetto ciò che può attuarla. In questo senso si può 
perfino dire, sia pure forzando la tesi, che il sapere assoluto sia 
l’attuazione piena della «brama», il pieno ritorno a sé, la piena 
appropriazione dell’altro12. 
Il tratto più stringente della ricostruzione heideggeriana 
consite nella capacità di far nascere dalla speculazione hegeliana 
un legame di fondo tra la domanda specificamente filosofica 
sui principi e l’opposizione, sino a fare della negatività un carat-
tere che appartiene a ciò che la filosofia cerca, a farne cioè «un 
modo dell’assoluto»13. La filosofia da sempre s’interroga sui 
principi di cui manca, di cui ha bisogno e che dunque presup-
pone nel domandare stesso. Ma in questo modo trascina i prin-
cipi nell’opposizione, e i presupposti stessi nelle posizioni del 
pensiero e nei suoi conflitti. All’interno di questi, però, misura 
la propria radicalità nella capacità di distinguere (con una «mi-
sura» dunque interna) il fondamento quale coappartenenza ori-
ginaria degli opposti. Heidegger non rigetta frettolosamente un 
tale cammino hegeliano, ma lo segue su questo piano, che toc-
ca l’essenza della filosofia. Solo nella profonda affinità della 
domanda filosofica egli indica poi quello che per lui è lo svia-
mento fatale del progetto di un «sapere assoluto», che accoglie 
la negazione con l’intento di «assolversi» compiutamente da 
essa, anche se solo al termine di un lungo e ineludibile cammi-
no. La brama di sé, solo dopo un faticoso travaglio soddisfatta 
nel «sapere assoluto», irretisce la filosofia in un compito pre-
giudicato dal presupposto non compreso della tradizione meta-
fisica, secondo il quale il negativo nell’essere e nella verità è 
qualcosa da eliminare o – in termini heideggeriani – la 
«s-velatezza (a-letheia)» consiste nella dissoluzione dei veli e non 
piuttosto, come invece ritiene Heidegger, nel «non lasciar fug-
gir via la velatezza», trascurandola o volgendo le spalle al suo 
                                                 
12 Cfr. ivi, p. 199. 
13 Ivi, p. 48. 
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ritrarsi. La controversia di Heidegger con Hegel si fa alla fine 
certamente netta. Essa resta tuttavia una terra difficultatis perché 
qui è in questione innanzitutto non semplicemente 
l’eliminazione del negativo, quanto piuttosto il modo di acco-
glierlo nel pensiero. Proprio per questo spazio di affinità, 
l’interpretazione heideggeriana offre una sponda essenziale a 
una lettura non semplicisticamente emancipativa del concetto di 
autocoscienza e di quello di «sapere assoluto». Sfruttando que-
ste risorse dello sguardo heideggeriano su Hegel, nelle pagine 
che seguono cercheremo tuttavia di profilare una lettura diver-
sa del sapere assoluto, sottraendolo per un verso a 
un’interpretazione che lo intenda, sia pure con un percorso 
complesso e raffinatissimo, come inveramento della Begierde, e in 
esso per altro verso difendendo, fin dove è possibile, le ragioni 






Nel sapere assoluto si compie un cammino 
dell’autocoscienza che ha «strappata alla coscienza l’intera so-
stanza, e tratta a sé (gesogen) l’intera struttura delle sue essenziali-
tà»14: una cammino di formazione (una Bildung), dunque, che 
appare da un lato certamente come un «risucchio» di tutto 
l’essere nella soggettività assoluta. Tuttavia Hegel affida questo 
compito a una nuova Bildung, consistente nell’«attuare 
l’universale e nell’infondergli spirito togliendo i pensieri deter-
minati e solidificati»15. Questo cammino, che Hegel dice più 
difficile, muove dalla difettività dell’universale, della sua forma 
di «assolutezza», in nome dell’assoluto come spirito. Solo lo 
spirito è in grado di spiegare perché al movimento della sogget-
tività appartenga essenzialmente l’altro lato, cioè il comporta-
                                                 
14 PhG, 428-429 (II, 297). 
15 Ivi, 28 (I, 27). 
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mento positivo verso l’oggettività che, in quanto posta dallo 
spirito per la coscienza e di fronte ad essa, non è solo l’urto 
rovinoso dell’estraneità ma anzi – lungi dal demolirne la pro-
spettiva – instaura il «diritto» dell’individuo alla «scala» di cui 
egli ha bisogno per elevarsi alla posizione della scienza16. Si può 
dire in particolare che il capitolo sul sapere assoluto sia definito 
da questo intimo rovesciamento della Bildung che porta 
all’autocoscienza assoluta, cioè allo spirito. In questo capitolo 
più che in ogni altro bisogna cercare le ragioni che portarono 
alla concitata sequenza di varianti, nel corso della stessa edizio-
ne del 1807, relative al titolo intermedio di «Scienza 
dell’esperienza della coscienza» fino alla sua scomparsa in favo-
re di «Scienza della Fenomenologia dello spirito»17, titolo con il 
quale continuava invece a convivere in una parte delle copie 
stampate. Il movimento di «alienazione (Entäusserung)», movi-
mento di libertà proprio dello spirito, risulta infatti decisivo, 
come cercheremo di mostrare, per comprendere il senso 
dell’esperienza, la quale passa invece per l’«estraniazione 
(Entfremdung)», cioè per un cammino fatto di contrasti, resisten-
ze e fratture del sapere, scandito dall’abbandono incessante di 
ogni nuovo, solo apparentemente saldo rifugio, di fronte al 
presentarsi di un nuovo oggetto che scalza dal suo posto quello 
prima conquistato. La coscienza percorre questo itinerario co-
stretta da una necessità interna, ma nascosta «dietro» di essa e 
solo «per noi» invece manifesta quale progressivo superamento 
dell’«ineguaglianza» fino alla pienezza dello spirito e alla con-
clusione della serie delle figure della coscienza stessa18. 
Fino a quando la coscienza non accoglie l’opposizione, per 
essa non opera il movimento dell’esperienza, il quale non a ca-
so ha il suo punto di partenza in un «non-esperito» o «astratto», 
                                                 
16 Ivi, 23 (I, 20). Per la progettata seconda edizione Hegel aggiunge: «indicandogliela in lui 
stesso». 
17 Cfr. l’editorischer Bericht in ivi, 469-471. 
18 Cfr. ivi 29 (I, 28) e ss. La Bildung moderna è mossa perciò dall’«apparente inerzia» (ivi, 431, II, 
302) del sapere, che, come dice acutamente Chiereghin, «aggiunge» il domandare (cfr. F. CHIE-
REGHIN, Dialettica dell’assoluto e ontologia della soggettività in Hegel, Trento 1980, pp. 256 ss.). 
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considerato quale irrelativo «in-sé», quale oggettività «assoluta» 
o, come dice Hegel, «negativa rispetto al sapere»19. E tuttavia, 
già prima di saperlo, la coscienza si trova nell’opposizione, che 
appartiene alla stessa antinomica definizione del suo esserci 
quale relazione: la coscienza «distingue da sé un alcunché al quale 
in pari tempo si rapporta»20. La coscienza è la potenza della di-
stinzione e della contrapposizione dell’Io a tutta la sfera ogget-
tiva; ma la distinzione non è a sua volta senza la relazione. 
Principio di ogni separazione e di ogni opposizione, la coscien-
za è tuttavia al contempo minacciata nella sua stessa esistenza 
dalla separazione, cioè dallo spezzarsi della relazione ad altro, 
senza la quale essa non ha la differenza delle «cose oggettive in 
contrapposizione a se stessa», né «di se stessa in contrapposi-
zione a quelle»21: lo «star di contro» delle cose non è senza lo 
«star di contro» costitutivo della coscienza. La coscienza ha bi-
sogno della relazione per il suo esserci mentre essa è allo stesso 
tempo la via d’accesso all’«assolutezza», poiché l’irrelativo ri-
chiede proprio la forza di astrazione mediante cui si struttura la 
coscienza. L’ineguaglianza che la costituisce, il negativo come 
tale, sono pertanto allo stesso tempo la potenza della coscienza 
e la sua estrema estraniazione dalla propria essenza, che è «es-
serci immediato (Dasein) dello spirito». Poiché la distinzione 
non sarebbe possibile senza la relazione, la massima potenza di 
astrazione, nella quale è fissato l’inizio, addirittura «privo di spi-
rito», della coscienza22 (la «coscienza sensibile» come sapere 
immediato dell’immediato, come coscienza dell’universale nella 
sua pura astrazione), è insieme l’inizio del pensiero e l’inizio 
della resistenza della coscienza al dinamismo per lei catastrofi-
co di esso. La «logica», ossia la relazione che sostiene la stessa 
opposizione e con essa ad un tempo l’esserci della coscienza, è 
                                                 
19 Nell’inizio immediato della coscienza sensibile, «l’oggetto ‘sta’ – ma non di contro al sape-
re…L’oggetto sta in sé come quello che appunto non ha bisogno di essere per una coscienza» 
(HEIDEGGER, op. cit., p. 69). 
20 PhG, 58 (I, 73). 
21 Ivi, 23 (I, 20). 
22 Ivi, 24 (I, 21). 
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situata, come scrive Hegel nell’appunto riconducibile al proget-
to di una seconda edizione dell’opera, «dietro la coscienza»23 ed 
è anzi da quest’ultima temuta perché implica un comportamen-
to negativo verso la coscienza stessa, la quale vi perde la sua 
verità. 
Ma questo movimento dell’esperienza, che la coscienza regi-
stra come «via della disperazione», è presente invece alla 
«scienza dell’esperienza della coscienza» come «quel movimen-
to dove l’immediato, il non sperimentato, cioè l’astratto, appar-
tenga all’essere sensibile o al semplice solo pensato, si viene 
estraniando (sich entfremdet), e poi da questa estraniazione torna 
a se stesso; così soltanto ora viene presentato nella sua effettua-
lità e verità mentre è anche proprietà della coscienza»24. La logi-
ca che sostiene il cammino fratturato e «disperato» della co-
scienza è il movimento dello spirito. L’esperienza è l’ingresso 
della sostanza spirituale nell’opposizione, nella quale i momenti 
della sostanza «compaiono tutti come figure della coscienza». 
La scienza dell’esperienza deve seguire questo movimento. In 
esso «l’intiero, ma non concepito, è prima dei momenti»25, i 
quali lo disintegrano, in quanto sono estranei alla sua immedia-
tezza e gettano nell’opposizione la sua assolutezza. L’intero 
entra nell’esperienza scomponendosi e perdendo la propria es-
senza, per rivenire a sé come una figura della coscienza, come 
una verità che è anche «proprietà della coscienza». Da un lato 
l’esperienza è secondo Hegel strutturalmente legata 
all’«ineguaglianza» tra l’Io e la sostanza, che affetta incessante-
mente il sapere della coscienza, rovesciandolo nel suo opposto, 
nell’apparenza e nell’errore, e facendolo risorgere poi come 
interamente risolto nel superamento dell’opposizione, che tut-
tavia di nuovo si oppone alla figura precedente come una nuo-
va figura, e perciò resta assoggettato all’estraniazione o, con 
altri termini hegeliani, al tempo e al suo modo immediato (cioè 
                                                 
23 Notiz zur Überarbeitung des Werkes von 1807, in ivi, 448. 
24 Ivi, 29 (I, 29, lievemente modificata). 
25 Ivi, 429 (II, 298). 
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astrattamente «assoluto») di legare tra loro le figure. Dall’altro 
lato, senza la scienza quale «sistema» dell’esperienza, senza il 
suo «prendere assieme», l’estraniazione, che «conviene 
(kommt…zu)» strutturalmente alle figure della coscienza, rende-
rebbe impossibile l’esperienza, condannandola all’accidentalità 
rispetto a un resto irriducibile di estraneità, non esperibile e 
dunque incompatibile con la stessa nozione di coscienza. Ma 
c’è di più: senza la «composizione» dell’esperienza nella scienza, 
nemmeno l’estraneo potrebbe essere distinto quale universale 
immediato dell’«essere sensibile» o del «semplice soltanto pen-
sato». Persino l’estraneo – come si vede nell’attacco dell’opera 
dalla «coscienza sensibile» – rimanda alla coscienza, la quale è a 
sua volta l’astrazione da ogni estraneità, l’«assoluta autosussi-
stenza», l’«assoluta forma», l’«immediata certezza di se stessa», 
l’«essere incondizionato»26. Il percorso antinomico, nel quale la 
coscienza è in opposizione a lei stessa e si muove contro lei 
stessa, è reso possibile in quanto essa, quale «esserci immediato 
dello spirito», ha in lei stessa la misura del suo limite o, in altri 
termini, in quanto è lo spirito che diviene oggetto o «sostanza 
spirituale», cioè oggetto esperibile, interno al Sé. La «logica» dello 
spirito si fa presente attraverso questo movimento della co-
scienza. 
Hegel segue dunque innanzitutto certamente quella Bildung 
dell’individuo, che consiste nel processo per cui egli «consuma 
in sé la sua natura inorganica», «ciò che trova davanti a sé», e se 
ne «appropria»27. Questo processo di formazione peraltro non 
riuscirebbe se l’Io non possedesse in se stesso la capacità di 
astrazione e di negazione dell’esserci e del proprio esserci, cioè 
se non fosse l’«esserci dello spirito». Il suo punto di partenza, 
cui ha «diritto», consiste infatti nell’universale più astratto e 
immediato, quel sapere immediato dell’immediato (heidegge-
rianamente: irrelativo dell’irrelativo), che per un verso lo inse-
dia nell’assolutezza, per altro verso tradisce subito la forma ne-
                                                 
26 Ivi, 23 (I, 20). 
27 Ivi, 25 (I, 23). 
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gativa di una tale universalità e l’urto con la determinatezza 
(soltanto «intesa (gemeint)») dell’estraneo. Hegel chiama questo 
primo percorso, proprio dell’«età antica» e consistente 
nell’«elevazione all’universalità in generale», il vero e proprio 
«processo di formazione della coscienza naturale»28. Ma questo, 
che è solo un lato della Bildung, è appena l’inizio della Fenomeno-
logia – o descrive, tutt’al più, il cammino della coscienza fino 
alla «svolta» dell’autocoscienza con la sua opposizione interio-
rizzata, se seguiamo nel capitolo finale dell’opera la ricostru-
zione del «duro lavoro» che un «torpido Sé» compie «con il 
contenuto a lui estraneo della sua coscienza» fino 
all’«abbandono» del punto di vista iniziale di essa: «soltanto do-
po di avere abbandonato la speranza di togliere l’estraneità in 
un modo esteriore (äusserliche), ossia estraneo (fremde), quella 
coscienza – dacché la guisa estranea, tolta, è il ritorno 
nell’autocoscienza – si volge a se medesima, al suo proprio 
mondo e al suo presente, lo scopre come sua proprietà e ha 
fatto così il primo passo per scendere dal mondo intellettuale o, 
piuttosto, per animarne spiritualmente l’elemento astratto con 
il Sé effettuale»29. La formazione che ora inizia dalla «coscienza 
sensibile» (o dall’autocoscienza) è l’apprendimento del movi-
mento dello spirito, ossia l’immissione nella concretezza della 
vita di quest’ultimo fino alla «cancellazione» del carattere astrat-
to della relazione, dal quale la coscienza è sorta, ma nel quale è 
perduta la sua sostanza spirituale. La Bildung che attende ancora 
                                                 
28 Ivi, 28 (I, 26). 
29 Ivi, 430 (II, 299, lievemente modificata). W. Jaeschke (Das absolute Wissen, «Hegel-Jahrbuch» 
2001, pp. 286-295) accentua in questo passo la contrapposizione tra la religione, quale Vorform 
del sapere, e la storia della filosofia moderna, rispetto a cui la religione appare come un blocco 
da rimuovere. La storia della Bildung dell’età moderna così come si è svolta fino alle soglie della 
Fenomenologia, tratteggiata attraverso impliciti riferimenti alla storia della filosofia da Cartesio a 
Schelling, mi sembra però avere numerose implicazioni. Essa segna certamente il distacco 
moderno dalla «coscienza rozza» della comunità religiosa (e richiama l’irreligiosità della «Ragio-
ne», ivi, 363, II 197), ma descrive anche lo stato iniziale da cui muove il percorso della coscien-
za all’interno della stessa «Religione» fino all’autocoscienza cristiana. È infine una critica della 
modernità, che da Hegel è ora chiamata non solo a non insistere più nel ricorso all’estraneo, ma 
anche e soprattutto a non chiudersi nel recinto dell’interiorità cartesiana, che per Hegel è inve-
ce appena il «primo passo» di una Bildung destinata a capovolgere il proprio inizio. 
44 Leonardo Samonà Saggi
Samona?:Layout 1  30-11-2009  8:49  Pagina 12
13 
la coscienza nell’età nuova, e che Hegel nell’ultimo capitolo, 
dopo la descrizione dei suoi erramenti a partire dalla modernità 
cartesiana, assegna nel suo tratto cruciale alla propria Fenomeno-
logia, è l’arricchimento dell’universale e dell’assolutezza. Che 
Hegel avesse in mente il cammino di alienazione e riconcilia-
zione come il tratto decisivo e ancora non attuato della Bildung 
della «età moderna» e dunque come compito della Fenomenolo-
gia, lo prova anche il giudizio, contenuto nella Notiz, prima 
menzionata, sulla condizione in cui era sorta l’opera, cioè sullo 
stato della filosofia ai suoi tempi: «l’astratto assoluto dominava 
allora». Sembra che qui Hegel inquadri retrospettivamente 
l’opera nell’orizzonte (condizionante) di un tempo storico di 
passaggio, nel quale diventava possibile avviare a piena attua-
zione il mutamento moderno del compito della Bildung; e indi-
vidui il movimento della Fenomenologia nell’uscita dall’astratto 
assoluto. Sulla base di questo programma, l’alienazione fornisce 
il fondamento dell’estraniazione che la coscienza, dominata da 
un tale assoluto, deve affrontare. Fare rientrare l’esperienza del-
la coscienza nell’alienazione significa per Hegel spiegarla e ren-





Se la Fenomenologia consiste essenzialmente nella piena attua-
zione della Bildung dell’età moderna, il modo in cui essa forni-
sce la «scala» alla coscienza fino al sapere assoluto, cioè indi-
cando ad essa quest’ultimo in lei stessa, non avverrà con un pro-
cesso lineare, ma comporterà un rovesciamento della stessa 
idea di assoluto. Non si tratta infatti di giungere ad esso, ma di 
gestirne la crisi interna. In questo processo la coscienza dovrà 
conoscere il proprio limite e «sapersi sacrificare», cioè in realtà 
sacrificare la propria «immediata», «oggettiva», assolutezza. Il 
cammino della Fenomenologia sarà a sua volta la progressiva i-
scrizione dell’«estraniazione» nell’«alienazione». Per compren-
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dere in tutta la sua sottigliezza la differenza dei due processi, 
occorre aver ben chiaro che la radice dell’estraniazione è pro-
prio nell’«assolutezza» della coscienza, con il suo «diritto» 
all’«abbreviazione»30 delle cose singole nell’universale, nella 
«semplice determinazione di pensiero», nel contenuto in cui 
l’effettualità è già «cancellata (getilgte) a possibilità», 
nell’«immediatezza forzata». L’«immane potenza del negativo» 
che caratterizza la coscienza e la sua facoltà intellettiva è il 
principio stesso dell’estraneità, della nullificazione di tutto 
l’esistente, e dunque anche dell’estraneità al proprio esserci im-
mediato, perfino del diritto a una coscienza senza spirito 
(geistlose). Ma un tale diritto della coscienza all’assolutezza si 
traduce nel diritto all’alterità. La coscienza lo vorrebbe intende-
re (per esempio rispetto alla scienza) come diritto alla «assolu-
ta», immediata estraneità. E tuttavia il «diritto» all’alterità non 
può essere fondato sull’astrazione, che può produrre solo 
un’«immediatezza forzata». Il «diritto» all’alterità deve riposare 
sull’alterità stessa, il che significa per Hegel sul principio irridu-
cibile, fondativo della stessa autocoscienza, del riconoscimento 
reciproco. 
Ecco perché all’«assoluta autosussistenza», che costituisce 
l’astratta universalità, il cammino fenomenologico indica nella 
sua necessità l’esperienza di un «serio» rapporto con «l’alterità e 
l’estraniazione», come pure con il «superamento 
dell’estraniazione»31. Nessuno dei due momenti può essere ri-
sparmiato. Il passaggio dalla rappresentazione al pensiero 
(Gedanke) – la Bildung dell’età antica – non può infatti produrre 
da solo l’ulteriore e cruciale passaggio al concetto senza passare 
per l’abbandono della «speranza di superare l’essere estraneo in 
un modo esteriore, ossia estraneo». Al contrario, proprio al 
termine della «formazione della coscienza naturale», termine 
che Hegel sembra individuare nell’approdo all’autocoscienza 
                                                 
30 Ivi, 26 (I, 24, lievemente modificata). «Abbreviazione» e «semplice determinazione di pensie-
ro» sono aggiunte per la seconda edizione. 
31 Ivi, 18 (I, 14). 
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quale unità negativa immediata, una tale speranza trova rifugio 
nella sua più resistente radice. Il volgersi della coscienza a se 
stessa, cioè il «ritorno» dall’esser altro, negato nella sua sussi-
stenza o posto come «nullo», si alimenta infatti della suprema 
opposizione: quella che oppone il superamento 
dell’opposizione all’opposizione stessa, l’autocoscienza alla co-
scienza. È in questa cornice che va letta la definizione 
dell’autocoscienza come «appetito (Begierde)»: la raggiunta «e-
mancipazione» dell’autocoscienza si presenta agli occhi di 
Hegel come il punto estremo di imprigionamento 
nell’estraniazione, l’«acutizzazione» dell’opposizione in con-
traddizione, dalla quale comincia a manifestarsi l’«alienazione», 
cioè la liberazione dell’altro quale atto essenziale della libertà 
dello spirito. Questa libertà richiede una comprensione della 
struttura antinomica della Begierde, e dunque una rinuncia al suo 
slancio ingannevole, che va mantenuto saldamente nei legami 
dialettici che lo suscitano e ne demoliscono ad un tempo le 
pretese di originarietà. 
Quando perciò Hegel, nel capitolo sul sapere assoluto, e-
spone ancora una volta un «ritorno» dalla coscienza 
all’autocoscienza, bisogna tener conto non solo del fatto che 
questa figurazione è già «sorta» almeno due volte, ma che essa 
costituisce in generale il «punto di svolta» dell’opera, nel quale 
si addensano dunque le contraddizioni più resistenti legate fa-
talmente al fondamento occulto in base al quale il processo a-
strattivo che istituisce la coscienza e il pensiero si ritrova capo-
volto. Il passaggio dalla coscienza all’autocoscienza è infatti 
innanzitutto il momento di quell’«opposizione assoluta»32, che 
dal punto di vista dello spirito è certo un’«elevazione 
(Erhebung)» dall’esserci al pensiero, ma che segna anche e in-
nanzitutto il punto supremo di resistenza della coscienza al 
movimento del pensiero verso il concetto. All’inizio del capito-
lo sulla religione, Hegel aveva annoverato l’autocoscienza tra le 
                                                 
32 Ivi, 427 (II, 295). 
Saggi Autocoscienza e sapere assoluto 47
Samona?:Layout 1  30-11-2009  8:49  Pagina 15
16 
figurazioni della coscienza, da cui veniva distinta 
l’«autocoscienza dello spirito»: le prime quattro parti dell’opera, 
fatte rientrare nel punto di vista della coscienza, cioè della sepa-
razione, venivano così contrapposte alla religione, che presenta 
invece per la prima volta l’«essenza assoluta in se e per se stes-
sa»33. In particolare poi, passando in rassegna i caratteri con cui 
la religione, come «coscienza dell’essenza assoluta», era com-
parsa nelle figurazioni precedenti, a proposito 
dell’autocoscienza Hegel scriveva che nel suo compimento – la 
coscienza infelice – essa era «soltanto il dolore dello spirito che 
lottava di nuovo per riuscire verso l’oggettività, senza però rag-
giungerla». In questa descrizione l’autocoscienza è riletta come 
il punto di «assoluta opposizione» in cui si situa la coscienza 
nella sua «assoluta» indipendenza: nel corso dell’esposizione 
questa figurazione lascia appena trasparire, ma ancora soltanto 
dietro molte resistenze, l’essenza dell’autocoscienza, prima nel-
la struttura dell’«appetito», poi nella «lotta» per il riconoscimen-
to, infine appunto nel «dolore dello spirito» per uscire di nuovo 
verso l’oggettività. Momenti, questi, tutti costretti dall’analisi 
hegeliana in direzione contraria alla gadameriana «dissoluzione 
di ogni essenza oggettiva», che finirebbe per dare al primo ap-
prodo all’autocoscienza il carattere di vera, hegeliana, conclusio-
ne dell’itinerario della coscienza. Sappiamo invece che le cose 
non stanno così: l’autocoscienza della religione, cioè dello spiri-
to assoluto, mette retrospettivamente un punto fermo circa i 
limiti della «verità» dell’autocoscienza del IV capitolo.  
Pertanto, quando Hegel, nel passo che abbiamo prima cita-
to, dice che l’autocoscienza «ha strappato alla coscienza l’intera 
sostanza», dobbiamo intendere piuttosto nel senso di una «libe-
razione» dell’oggettività dall’«estraneità» in cui la tiene prigio-
niera la potenza contrappositiva – astrattamente assolutizzante 
– della coscienza; la quale a sua volta è perduta in questa assolu-
tezza astratta, nella misura in cui in una tale «oggettività» estra-
                                                 
33 Ivi, 363 (II, 197). 
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niata cerca la sua verità attraverso l’esclusione dell’altro. Strap-
pare alla coscienza l’intera sostanza spirituale non significa 
dunque certamente continuare l’opera di «abbreviazione» della 
coscienza; anche se, per lo stesso motivo, è chiaro che ancor 
meno può significare opporre la resistenza dell’oggettività al 
soggetto: in ognuno dei due casi si coltiverebbe infatti la vana 
speranza di superare l’estraneo con l’estraneo. Non resta che il 
superamento dell’estraneità stessa in base a un «riconoscimento 
reciproco» degli opposti: l’autocoscienza dello spirito, cioè la 
religione come spirito assoluto, si fa presente quale «parola del-
la riconciliazione»34. L’autocoscienza non può essere descritta 
in quest’ambito con i tratti di quella «verità della certezza di se 
stessa» che costituiva in realtà il limite strutturale del capitolo 
sull’autocoscienza, generato dalla dissoluzione dell’alterità 
dell’oggetto ma per questo stesso motivo tutto dominato 
dall’antagonismo con l’altro che aveva escluso. Proprio in rela-
zione alla genesi dell’autocoscienza delineata nel IV capitolo 
Hegel bolla come «unilaterale», in apertura dell’ultimo capitolo, 
l’«oltrepassamento dell’oggetto della coscienza» che costituisce 
un semplice «ritorno nel Sé», e indica invece un «significato più 
determinato» dell’oltrepassamento della coscienza da parte 
dell’autocoscienza: un significato, cioè, che non è solo quello 
negativo di un oggetto «dileguante», ma «ancor di più» quello 
positivo legato all’«alienazione». L’autocoscienza, nel momento 
della sua prima comparsa, era – possiamo forse formulare in 
questo modo – la figura più radicale della coscienza, quella nel-
la quale quest’ultima si svela più intimamente prigioniera della 
«forma dell’oggettività»35 che, come ricorda Heidegger, defini-
                                                 
34 Ivi, 361 (II, 194). 
35 Ivi, 422 (II, 287) (cfr., con una formula simile a quella usata nella Differen  schrif t, i v i, 430 
(II, 300): «l’autoeguaglianza dell’io sta di fronte (gegen ü ber ) a questa pura differenza…»). È 
notevole peraltro come Hegel riproponga la formula fichtiana nel contesto ermeneutico del 
«perdono», dalla cui dinamica, «raccolta insieme», scaturisce il sapere assoluto, nel quale «questo 
singolo Sé» è «puro sapere o sapere universale» (ivi, 425 (II, 291)). 
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sce lo star di contro e l’opporsi ma, aggiungiamo, in quel modo 
per cui non è ancora «la forma del libero esser altro»36.  
Più difficile però, e più determinante per la nostra analisi, è 
la distinzione tra l’autocoscienza nella religione e 
l’autocoscienza nel sapere assoluto. Entrambe infatti rappre-
sentano l’autocoscienza dello spirito, quella che Hegel nella 
Prefazione chiama la «sostanza vivente», cioè «l’essere, che è in 
verità soggetto»37: questa autocoscienza è quella che si aliena; 
che sa la propria eguaglianza con l’oggetto e dunque nell’esser 
altro rimane presso sé; infine, che come tale è «il movimento 
della coscienza», però preso nella «totalità dei propri momen-
ti»38. Nell’autocoscienza così considerata, il diverso approccio 
all’oggettivazione, che Hegel chiama Entäusserung, implica un 
rapporto non più meramente oppositivo che fa a sua volta ap-
pello alla «conciliazione (Versöhnung)», un altro termine «teolo-
gico», insistentemente presente, però, anche in un ambito di 
differenze, quello della conoscenza, che dovrebbe rimanerne 
esonerato, ma che invece, anche attraverso la ripresa di questo 
vocabolario, si manifesta in una connessione inscindibile con la 
religione39. Ma allora quale scarto concettuale implica il passag-
gio dalla religione al sapere assoluto? Anche qui, ritengo, la ri-
sposta viene dal passaggio per la libera «elevazione» alla supre-
ma opposizione. 
Hegel, nell’ultimo capitolo, ne fa vedere l’aspetto di necessi-
tà attraverso l’«esperienza» che compie la coscienza. Riassunto 
innanzitutto il contenuto dei primi tre capitoli in relazione 
all’oggetto, con i tratti dell’«essere» o della «cosa in generale», 
del «divenir altro» o «rapporto» in quanto «essere per altro», 
infine dell’«essenza o universale», a questo punto del testo 
Hegel può rendere esplicito per un verso, già «dietro» la sezio-
                                                 
36 Ivi, 364 (II, 199). 
37 Ivi, 18 (I, 14). 
38 Ivi, 422 (II, 288). 
39 Nella Selbstanzeige apparsa nell’«Allgemeine Literatur-Zeitung», Hegel scrive che i fenomeni 
dello spirito «trovano la loro ultima verità dapprima nella religione e poi nella scienza quale 
risultato dell’intero» (ivi, 446). 
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ne «Coscienza», «il sillogismo, ossia il movimento 
dell’universale, attraverso la determinazione, fino alla singolari-
tà, come pure il movimento inverso, che dalla singolarità attra-
verso il suo superamento, ossia la determinazione, va 
all’universale». Tuttavia subito dopo egli precisa che la «co-
scienza come tale» ha di queste determinazioni logiche un sape-
re non ancora concettuale. Pertanto in essa l’oggetto «non ap-
pare ancora come l’essenzialità spirituale, quale essa fu da noi 
testé espressa»40. Al contrario, «secondo il lato che appartiene 
alla coscienza», il «rapporto» ai momenti descritti non è rivolto 
alla totalità di essi (che siamo solo «noi» a «prendere insieme»), 
ma è dissolto nei momenti separati del loro divenire, e riporta-
to alla «figura della coscienza in generale». Ecco perché in que-
sta prima parte del cammino fenomenologico, nel quale 
l’oggetto «dilegua» nella coscienza che «lo sa come se stessa», 
abbiamo solo il primo passo, ancora unilaterale, del 
superamento dell’oggetto. Attraverso questa Bildung, che 
culmina nell’autocoscienza – anche in questo riassunto 
confermata quale «punto di svolta» –, giunge al suo pieno 
dispiegamento la specifica «assolutezza» della coscienza, che si 
assume come indipendente da tutto l’esistente e, mentre pone 
quest’ultimo di fronte a sé (lo «rappresenta (vor-stellt)» o lo 
contrappone come «oggetto (Gegen-stand )»), si installa nel principio di  
ogni opposizione quale «verità» dell’oggetto o «forma dell’oggetti-  
Ciò che manca alla coscienza è la considerazione dell’oggetto 
come essenza spirituale. La coscienza non comprende la totalità 
dei momenti, ognuno dei quali le appare solo come il rovescia-
mento di quello che lo precede; e riprende dunque in ogni figu-
ra solo la forma dell’oggettività, cioè dello «star di contro» che e-
sclude la relazione all’opposto e fugge via da essa. Il secondo 
passo, in cui sono riassunti momenti della «Ragione» e dello 
                                                 
40 Ivi, 423 (II, 289). Qui la descrizione della struttura logica dell’opera ricorda il passo della 
Filosofia dello spirito jenese in cui molti hanno visto in nuce il progetto della Fenomenologia: 
«essere assoluto, l’altro da sé (diviene rapporto), vivere e conoscere (Leben und Erkennen) – e 
sapere che sa, spirito, sapere di sé dello spirito» (G.W.F. HEGEL, Systementwürfe III, GW 8, a 
cura di R. P. Horstmann e J.H. Trede, Hamburg 1976, p. 286). 
vità».
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«Spirito», descrive il dispiegamento del «comportamento spiri-
tuale» nell’«apprensione dell’oggetto». Il sapere dello spirito è qui 
all’opera sin da un inizio «privo di spirito». Hegel parte dal giu-
dizio della ragione osservativa che riduce l’essere dell’Io a una 
«cosa» («l’essere dello spirito è un osso»41), cioè dallo sprofon-
damento più insensato della coscienza nella cosalità (l’«assenza 
di spirito come tale») e nel lato più vuoto del «giudizio infinito», 
frutto della potenza di «abbreviazione» della coscienza; attra-
versa poi il momento dello «spirito estraniato», nel quale quel 
giudizio infinito si è rovesciato e lo sprofondamento della co-
scienza nella cosa si è trasformato nel suo contrario, cioè 
nell’essere-per-altro di tutto; giunge infine all’ultima e più pro-
fonda infusione dello spirito nell’oggettività, quella del momen-
to conclusivo dell’«autocoscienza morale», in cui, secondo la 
definizione di Hegel, lo spirito certo di se stesso «ha ad elemen-
to dell’esserci nient’altro che questo saper di sé»42.  Il comporta-
mento spirituale, in questo percorso, consiste nell’alienazione, 
in cui l’autocoscienza pone sé come oggetto e l’oggetto come 
sé, e nel superamento dell’alienazione, in cui nell’esser altro 
come tale l’autocoscienza «è presso di sé» o lo spirito «si conci-
lia» con la sua coscienza. Hegel vede questo comportamento 
culminare in quella figura particolare della coscienza in cui si 
presenta «l’unità semplice del concetto»: l’«anima bella»43. Ma 
proprio qui, più che mai, l’«alienazione positiva» dell’«ostinato 
fissarsi su se stessa di questa autocoscienza priva di oggetto» 
diviene il passo necessario perché si giunga al «Sé essente-per-
se». Si tratta della «rinuncia all’unilateralità del concetto», sia 
come astratta universalità sia come singolarità a 
quell’universalità opposta; si tratta insomma di quel processo, 
di quell’«agire proprio del Sé», in cui l’«abbreviazione» si capo-
volge ormai nell’aver parte a ciò che era stato nullificato ed e-
scluso da sé; e, attraverso questa «elevazione all’assoluta oppo-
                                                 
41 PhG, 423 e 190 (II, 289 e I, 287). 
42 Ivi, 424 (II, 291). 
43 Ivi, 425 (II, 293). 
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sizione», ogni opposto integra l’altro in sé, tornando nella «pura 
universalità del sapere, che è autocoscienza» (Hegel vede giun-
gere a compimento questa struttura del sapere nel «perdono») e 
lo spirito assoluto entra nell’esserci. Hegel descrive 
quest’ultimo come «autocoscienza, che è unità semplice del sa-
pere»: e, nell’intendere il «sapere» come il «connettere», il «tene-
re assieme», l’«unificare», infine come il «conciliare», riprende 
innanzitutto il passaggio alla religione. 
Nella ricapitolazione di «Ragione» e «Spirito» l’apprensione 
dell’oggetto è risultata progressivamente quale apprensione del-
la coscienza stessa, nel senso che sempre più la cosa è la co-
scienza stessa44. Ma ciò conferma ad un tempo anche che l’io è 
la cosa, con il suo tratto oppositivo, nel senso che il Dasein, 
l’esser per altro o la forma dell’opposizione, sempre più riguar-
da la sfera dell’autocoscienza: dall’opposizione delle autoco-
scienze all’opposizione dell’autocoscienza singola e di quella 
universale. Tutta la conoscenza viene coinvolta intimamente 
nella contrapposizione, e ciò spiega quello che appare ingiusti-
ficato a Jaeschke: l’uso insistente della parola «conciliazione» 
esteso all’ambito della pura conoscenza45. Proprio 
nell’autocoscienza si è vista del resto la suprema opposizione; e 
però nel suo sdoppiarsi, nel suo ricadere nella coscienza, cioè 
nella dimensione oggettiva, fino a smarrire addirittura la sua 
essenza spirituale, si scopre ora l’operare dello spirito, che è 
conciliazione dell’alienazione. Lo spirito «è in sé quel movi-
mento che è il conoscere, – la transustanziazione di quell’in-sé 
nel per-sé, della sostanza nel soggetto, dell’oggetto della coscienza in 
oggetto dell’autocoscienza, cioè in oggetto altrettanto tolto 
                                                 
44 Cfr.: «finora, tuttavia, il sapere della cosa non è compiuto» (ivi, 424/II, 290). 
45 W. Jaeschke sostiene che il concetto di Versöhnung mal si adatta allo sdoppiamento teoretico 
di soggetto e oggetto, di per sé strutturale e dunque non «sofferto» dal soggetto. Più che la 
«conciliazione» è semmai la «libertà» il concetto-chiave del sapere assoluto, ultimo compimento 
del Kampf der Befreiung della certezza di sé moderna dal dominio di una presunta verità oggetti-
va. L’opposizione dei due concetti discende direttamente dalla tesi secondo cui il sapere assolu-
to «viene raggiunto in quanto il nostro pensiero trasforma in determinazioni della soggettività 
l’oggetto presuntamente dato a lui» (op. cit., p. 287).  
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(aufgehobnen), ossia nel concetto»46. Conoscere ora significa non 
solo superare (überwinden) l’oggetto della coscienza, ma come 
Hegel ha annunciato nelle parole iniziali dell’ultimo capitolo, 
superare la coscienza stessa. In questo duplice passo, attraverso 
il quale avviene l’«elevazione» alla suprema opposizione, 
l’oggetto della coscienza si trasforma in oggetto 
dell’autocoscienza in quanto è un oggetto «tolto», il che a que-
sto punto significa, in base alla distinzione di coscienza e auto-
coscienza, che esso non è più tenuto prigioniero 
nell’estraniazione, ma è piuttosto ripreso a partire dalla relazio-
ne senza la quale questa sua «oggettività» non si potrebbe dare, 
sicché è anche sostenuto nel suo star di contro. Il senso positivo 
dell’Entäusserung è il porsi dell’autocoscienza come oggetto, 
come qui (Dasein), e in questo senso come coscienza, che si 
costituisce nella sfera dell’oggettivazione (del Gegen-stehen); è 
insomma il divenir coscienza da parte dell’autocoscienza. Spro-
fondarsi nella suprema opposizione, ammetterla e riconciliarla: 






L’ultima scansione di questo movimento risulta però la più 
tormentata e difficile. Lo comprendiamo già in base alla diffi-
coltà di dare un ordine logico, fenomenologico, cronologico, ai 
tre passi costituiti a) dall’approdo dell’«anima bella« al perdono, 
b) dalla religione, c) dal sapere assoluto. Hegel traccia sin 
dall’inizio un percorso complesso, collocando la religione nella 
sfera che resta fissata all’opposizione della coscienza in una 
forma paradossale e intimamente conflittuale. Egli dice infatti 
che «la sua autocoscienza effettuale» – quella cioè che, alla fine 
di un lungo percorso interno alle religione stessa, ha tolto 
                                                 
46 PhG, 429 (II, 298-9). 
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l’opposizione – «non è l’oggetto della sua coscienza»47: il suo 
contenuto, tenuto prigioniero nella figura dell’immunità 
dall’opposizione, fissato «al di là» di essa, preme per uscire da 
tale posizione, la più radicalmente «astratta» rispetto al movi-
mento della coscienza. Nella «Religione» resta dominante, po-
tremmo dire, quello che Hegel aveva chiamato in quelle pagine 
il «puro concetto soltanto pensato (nur gedachte)»48; o anche, in 
termini più attinenti al contenuto religioso, «l’astrazione 
dell’essenza divina»49 la cui morte è stata annunciata dal dio cri-
stiano. Proprio perché viene ancora trattenuto in questa «im-
munità», perfino «lo spirito assoluto della religione manifesta», 
che pure nel suo contenuto ha già visto il «ritorno della rappre-
sentazione nell’autocoscienza»50, cioè il ritorno dell’opposizione 
nella conciliazione dello spirito, non ha superato, nello spazio 
della «religione», la sua coscienza come tale, cioè è rimasto irre-
tito in modo paradossale, perché in contrasto con il carattere 
del proprio contenuto, nell’opposizione del contenuto alla 
forma o nella «forma dell’oggettività».  
D’altra parte la tesi di Hegel è che la coscienza deve avere 
«in lei stessa» la verità di quest’opposizione, la quale dunque 
deve essere «già risultata nelle figurazioni di tale coscienza». 
Così, la «conciliazione dello spirito con la sua coscienza»51 co-
stringe a un passo indietro dalla religione allo spirito, 
dall’autocoscienza alla coscienza. Nel riprendere «Ragione» e 
«Spirito», Hegel conferisce un peso determinante all’«essenza» 
o «interno», che «sa l’essere come sapere» e, proprio in base al 
ruolo connettivo del sapere, riunifica con sé gli altri due mo-
menti, l’«immediatezza dell’essere» e la «determinatezza» o il 
                                                 
47 Ivi, 422 (II, 287). 
48 Ivi, 411 (II, 271). 
49 Ivi, 419 (II, 282). Nelle stesse pagine Hegel aveva perentoriamente affermato che «Dio è 
raggiungibile soltanto nel puro sapere speculativo…e questo sapere speculativo è il sapere della 
religione manifesta» (ivi, 407/II, 263). Sulla relazione tra religione e sapere assoluto cfr. J. 
SCHMIDT, «Geist», «Religion» und «absolutes Wissen», Stuttgart/Berlin/Köln 1997, per es. p. 442. 
50 PhG, 425 (II, 292). 
51 Ivi, 424 (II, 291). 
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«rapporto». Ma proprio qui cresce l’assillo hegeliano sul caratte-
re della «conciliazione», o «unità spirituale». Essa non può avere 
a sua volta un tratto esclusivo, non può restare racchiusa in un 
terzo momento ma si attua nell’unificazione di essi. Determinante 
diviene dunque la rinuncia a se stessa dell’«anima bella», che 
pure è la figura stessa dell’«unità semplice del concetto», ma 
appunto, «come tutti gli altri momenti, ha la forma di essere 
una figura speciale della coscienza»52. La rinuncia della coscienza 
all’opposizione non può avere a sua volta il contenuto dispe-
rante di una nuova opposizione, e va distinta perciò in modo 
tale da trasformare in radice il senso stesso della differenziazio-
ne. Dalla ricerca della conciliazione nello «Spirito» Hegel per-
tanto è rimbalzato di nuovo alla «Religione».  
Egli ha individuato infatti il passaggio alla «Religione» nel 
«reciproco riconoscimento» della coscienza irrigidita 
nell’universalità e di quella fissata nella particolarità; e lo ha let-
to evangelicamente come «il Dio apparente in mezzo a loro»53. 
Lo spirito è qui l’autocoscienza distinta dall’opposizione della 
coscienza e tale da proporre come unitario, nella sua «totalità 
semplice», ciò che sul piano della coscienza si spezza in fatali 
antagonismi, cui si rimedia solo con il sacrificio dell’unilateralità 
della coscienza. La rinuncia a opporre la stessa unità è la cosa più 
difficile: per questo la sua attuazione annuncia l’apparire del 
divino, capace di tenere in unità ciò che altrimenti si frantuma 
in opposizioni. Ma ciò è dovuto in realtà, come mostra Hegel 
nel capitolo dedicato alla religione, alla natura del movimento 
del divino, che toglie la propria essenza astratta e la propria im-
mediatezza e si manifesta nel sapere di sé, cioè nella «concilia-
zione», in modo da eguagliare alla sua essenza la sua «appari-
zione» alla coscienza, cioè in modo da togliere il carattere op-
positivo nascosto nel modo in cui il divino appare dalla pro-
                                                 
52 Ivi, 425 (II, 293). Cfr. la sottolineatura dell’agire della coscienza morale e del carattere «divi-
no» dell’«anima bella» in L. SIEP, Der Weg der Phänomenologie des Geistes, Frankfurt a.M. 2000, pp. 
246 ss.   
53 PhG, 362 (II, 196). 
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spettiva della coscienza. In un tale processo, che presenta per 
un verso una sorta di demitizzazione dell’«Altissimo», la divini-
tà parrebbe decadere dalla sua «eterna semplicità». Ma in realtà, 
proprio nel momento in cui «l’infimo è nello stesso tempo il 
supremo», il divino raggiunge la sua «essenza suprema»54.  
Questo processo è già in un certo senso il superamento 
della religione attraverso il contenuto della religione stessa. Ed 
è proprio in questo senso che il processo deve essere portato a 
termine. L’opposizione suprema deve essere presa in carico, 
per così dire, dalla stessa autocoscienza dell’assoluto. 
L’autocoscienza deve penetrare fino in fondo in essa. 
Precisamente questo è stato il cammino della religione, cui 
all’inizio (quando il divino appare solo come dissoluzione di 
tutte le opposizioni in una totalità onnicomprensiva e 
«imperturbata») manca proprio lo sprofondamento nella più 
radicale opposizione e l’accoglimento di essa nella 
conciliazione. Una volta che la religione manifesta ha rivelato 
un tale intimo contenuto del divino, è la forma «religiosa» che 
deve essere trasformata. Nella «Religione» non è avvenuta la 
«conciliazione» della coscienza con l’autocoscienza solo dal lato 
dello «spirito religioso», ma anche dal lato della coscienza stessa, 
anche se quest’ultima, dal punto di vista fenomenologico o 
delle figure della coscienza, si era già rimessa, sia pure in forma 
solo negativa ma prima dell’avvento dell’«autocoscienza effettiva» 
nella religione, alla «parola» capace di conciliare i suoi conflitti.  
Alla «Religione» appartiene dunque anche l’unificazione dei 
due lati della conciliazione. Ma ecco che Hegel rovescia di nuo-
vo la sequenza presentando l’unificazione come «ciò che non è 
ancora stato mostrato»55: e ciò in quanto essa è già avvenuta 
solo in sé nel contenuto della religione. La forma propria 
dell’unificazione manca allora ormai solo perché la coscienza 
rappresentativa della religione ostacola il toglimento 
dell’opposizione, richiesto invece dal contenuto della religione 
                                                 
54 Ivi, 406 (II, 263). 
55 Ivi, 425 (II, 292). 
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manifesta. La «riunificazione autentica», appartiene secondo 
Hegel all’«altro lato», quello della riflessione, perché in essa si 
trova «sviluppato e distinto» il movimento dell’autocoscienza, con 
il suo carico di negatività terminato nella rinuncia a una semplice 
assolutezza, arroccata al di sopra delle opposizioni. Qui, dove 
per un verso la conciliazione era stata finora solo una «forma 
priva di contenuto» perché terminava con il «perdono», ossia 
con la rinuncia della coscienza alla propria differenziazione e 
alla propria purezza – in altri termini con la totale «alienazione» 
quale forma negativa di una «conciliazione» rimessa invece 
all’apparire del divino – si danno per altro verso tutti i momenti 
della «conciliazione», nell’«agire del Sé» che «attua fino in fondo 
la vita dello spirito assoluto»56. Ormai mancano solo la «raccolta» 
di questi singoli momenti (che ora ha il suo modello nella reli-
gione manifesta, la quale ha dispiegato fino in fondo la «totalità 
semplice» dell’autocoscienza religiosa) e «il tener fermo il con-
cetto nella forma del concetto» (finora ridotto – come «anima 
bella» – alla più ostinata manifestazione di resistenza del «pen-
siero» al «concetto», o del «concetto soltanto pensato» alla sua 
«realizzazione»). Queste due «azioni» sono ciò che il «sapere 
assoluto» ora «aggiunge». Con la seconda, in particolare, dà 
all’ultima figura dello spirito la forma del Sé, che finora appar-
teneva solo al suo contenuto, e raggiunge così il «sapere concet-
tuale»57.  
In questo modo si potrebbe perfino dire che è la forma ad 
essere adeguata al contenuto della religione manifesta (potreb-
be essere questo il senso della convinzione hegeliana, formulata 
nel periodo berlinese, secondo la quale la religione deve «rifu-
giarsi nella filosofia»). E mentre la coscienza vede definitiva-
mente fondato, alla luce di questa adeguazione, il suo «diritto» 
ad aver mostrata «in lei stessa» la scala per giungere al punto di 
vista della «scienza», quest’ultima, cioè la filosofia, porta nel 
                                                 
56 Ivi, 426 (II, 293).  
57 Ivi, 427 (II, 296). «Nel tempo il contenuto della religione enuncia prima della scienza ciò che 
lo spirito è; ma solo la scienza è il vero sapere che lo spirito ha di lui stesso» (ivi, 430/II, 299). 
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«sapere concettuale» quel perdono che dapprima aveva annun-
ciato soltanto la presenza di un divino preservato nella sua eter-
na semplicità dalla forma oblativa che lo accoglieva. Solo ora, 
dopo la religione manifesta, il compito della Fenomenologia può 
giungere al termine, tenendo fede fino in fondo all’ammissione 
di un «diritto» della «coscienza naturale» a vedere lo spirito ade-
guarsi per parte sua all’immediata «assolutezza» del suo sapere 
senza limitarsi a distruggerla, ma anzi lasciando che la figura 
«vera» della coscienza, nascosta «in lei stessa», appaia. La filoso-
fia però vi si è definitivamente configurata a sua volta come un 
cammino che non consiste in una mera, progressiva appropria-
zione dell’estraneo, ma innanzitutto in un’«elevazione» verso 
l’ultima e più difficile opposizione, quella che riguarda il 
Gedanke alla luce del Begriff, cioè alla luce dell’unità che «libera» 
l’opposizione dall’estraniazione tenendola ferma all’interno del-
la relazione. Questo movimento, sorretto dall’alienazione e ri-
conciliazione dello spirito, può e deve ricominciare ora dal 
punto di vista della scienza, che Hegel descrive nella luce della 
«libertà» dello spirito. Di questo nuovo metodo Hegel dice che in 
esso «i momenti sorgono prima dell’intero riempito, il cui divenire è 
il movimento di quei momenti»58, mentre il contrario è avvenu-
to, come già abbiamo detto, nella Fenomenologia. Questa diffe-
renza di metodo indica certamente un rapporto diverso con il 
tempo – «via della disperazione» per la coscienza naturale, che 
in esso fa esperienza della catastrofe della verità (cioè 
dell’intero, da lei «non concepito»); avviato invece al «riempi-
mento» per la scienza (la filosofia), che «cancella» alla fine la 
stessa connessione temporale (in quanto «astratta» e oppositi-
va), nel «raccoglimento» dei tempi nell’intero. Il diverso metodo 
non è però altro che il progressivo manifestarsi della libertà 
dello spirito nell’immediatezza della coscienza. I momenti ven-
gono ora prima dell’intero anche perché quest’ultimo ha per 
Hegel la sua essenza nel connettere (Verbinden), nel raccogliere 
                                                 
58 Ivi, 429 (II, 298). 
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(Versammeln) senza esclusioni, e quindi viene dopo la determina-
zione dei momenti, ognuno dei quali contiene in sé la relazione 
«organica» con il tutto, mentre quest’ultimo si presenta come 
l’attuazione di ognuno di essi, come il fine in cui ognuno di essi 
raggiunge se stesso, cioè la piena, libera determinatezza. L’intero 
così concepito ha il suo essere nella libertà, perché questa ha la 
sua essenza nel rendere libero da sé l’«esser altro», cioè la co-
scienza e l’«oggettività». Questa libertà è appunto l’alienazione, 
che si compie come riconciliazione e sostiene anche 
l’estraniazione, con la struttura temporale e catastrofica della sua 
dialettica, finché essa non rientri nel processo di alienazione 
che la rende possibile. 
Hegel individua alla fine della Fenomenologia tre atti di libera-
zione compiuti dallo spirito assoluto: il primo, che giustifica 
retrospettivamente l’attribuzione di un «diritto» della coscienza 
naturale a un’assolutezza emancipativa (a trovare «in lei stessa» 
la scala), è il «passaggio del concetto nella coscienza»59 – un «con-
gedarsi dalla forma del suo Sé» che è la «suprema libertà» del 
sapere di sé dello spirito assoluto. Questa prima alienazione 
appare però a Hegel «ancora imperfetta» perché non libera 
l’oggetto dalla «certezza di sé», che la coscienza possiede quale 
«esserci dello spirito». Ad essa Hegel aggiunge altre due forme 
di alienazione, che richiedono per intero l’infinita pazienza del-
lo spirito: si tratta dell’alienazione nel «libero accadere contin-
gente» dell’estensione e del tempo, o della natura e della storia. 
Qui lo spirito cede il posto fino in fondo al dominio dell’estraneo, 
che tuttavia non potrebbe instaurarsi senza l’atto libero di «a-
lienazione» dello spirito assoluto che sa se stesso: senza questa 
forma di negazione, che per Hegel è dunque più radicale, la 
negazione «astratta» del tempo e della contingenza non potreb-
be nemmeno sussistere come tale. È l’alienazione che dà 
all’estraniazione il suo ‘diritto’. Ogni tentativo di svincolare il 
                                                 
59 Ivi, 432 (II, 303). Il paragrafo è importante anche per comprendere i «limiti» della 
Fenomenologia rispetto al futuro assetto sistematico (cfr. F. CHIEREGHIN, La «Fenomenologia 
dello spirito». Introduzione alla lettura, Roma 20043, p. 164). 
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negativo dal suo «toglimento» si iscrive in un’ostinazione della 
coscienza nella propria assolutezza, che in realtà la trascina in 
un antagonismo rovinoso per il suo stesso diritto. In questo 
senso la storia concettualmente intesa, che, come opportuna-
mente ha rimarcato Chiereghin60, prende «ambedue insieme 
(beide zusammen)» la storia della successione «contingente» degli 
spiriti e la sua «organizzazione concettuale» nella Fenomenologia, 
non può essere vista come un modello di sopraffazione filoso-
fica del contingente, di ottimismo e irenismo storico, o perfino 
di un atteggiamento che «non fa sul serio» con il negativo. Sen-
za l’iscrizione dell’estraniazione nell’alienazione, senza la «can-
cellazione» del tempo nel concetto, l’opera del tempo finirebbe 
per cancellare anche se stessa, e se ne perderebbe il celato radi-
camento nella connessione, nel raccoglimento, nell’intero.  
 
                                                 
60 Cfr. per esempio ivi, p. 161 n. E. CSIKÓS (Absolutes Wissen – Absoluter Geist, «Hegel-Jahrbuch» 
2001, pp. 268-273), partendo dalla tesi che il sapere «assoluto», lungi dal cancellare 
l’individualità, si lascia intendere come un «assoluto relativo», che avviene nel progresso infinito 
della dimensione storica, riconduce la «storia concettualmente intesa» alla presa di coscienza, 
raggiunta nell’epoca presente, di questa particolare assolutezza. Una tale soluzione «storicisti-
ca», nella misura in cui corregge implicitamente Hegel, rimanda per contrasto alle antinomie 
ermeneutiche cui espone un tale pensatore, non a caso interpretato indifferentemente come 
colui che assorbe tutto l’essere, anche divino, nell’autocoscienza, e come colui che cancella 
l’individuo nell’assoluto. 
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